El Ethos cristiano by López, Segundo Pérez
THEOLOGICA, 2.ª Série, 39, 1 (2004) 29-53
El Ethos cristiano
SEGUNDO PÉREZ LÓPEZ *
1. Introducción
Es para mí un alto honor poder dirigirme a Vds. en esta sede de Braga, unida con
tantos lazos espirituales, históricos, culturales, e incluso institucionales, a Compostela
y a Galicia y, de forma especial, a la Diócesis de Mondoñedo de la que soy originario.
Los orígenes del cristianismo en Galicia están unidos a la romanización de
nuestra región y, como sabemos, la Gallaecia romana tiene su centro de irradiación
y su capitalidad en Braga. No cabe duda que la evangelización de Galicia y el ethos
cristiano, del que es inseparable nuestro ser como pueblo, lo hemos recibido del
impulso evangelizador surgido en estas tierras bracarenses. La figura de San Martín
de Dume es decisiva para comprender el paso de una forma bárbara y pagana de
la existencia a vivir conforme a la moral evangélica. La obra evangelizadora del
Dumiense y sus monjes es la de un  anuncio gozoso de la novedad del Evangelio,
con el consiguiente cambio de paradigma ético que conlleva la reforma de las
costumbres, como podemos apreciar  sobre todo en su obra De correctione rusticorum.1
No quiero pasar por alto el hecho, para mí significativo, de que la
configuración actual de la Diócesis mindoniense, a la que pertenezco, es obra
de los monjes de Dume, refugiados con su abad Sabarico II en el monasterio de
* Director del Instituto Teológico Compostelano
1 MARTÍN DE BRAGA, Obras completas, ed. de U. Domínguez del Val (Madrid 1992) 290 pp.; E.
CAL PARDO, Episcopologio Mindoniense (Mondoñedo – Ferrol 2003) pp.15 ss; E. ROMERO POSE, ´San
Martín de Dumio y la unidad de Europa‘, en Bracara Augusta 49/103 (2000) 5-17; PIO G. ALVES DE
SOUSA, Patrologia Galaico-Lusitana (Lisboa 2001) 85-127.
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San Martín de Mondoñedo. Por esto, sin falsas pretensiones, creo que este acto es
un hecho histórico de reencuentro agradecido con aquella comunidad eclesial a
la que debemos la trasmisión del mayor tesoro que tenemos como personas y
como creyentes. Un pueblo que ignora sus raíces carece de impulso razonable
para construir su futuro. Los avatares históricos que nos  han mantenido de
espaldas son ya agua pasada y delante de nosotros tenemos un futuro preñado
de posibilidades en todos los órdenes. Para nosotros cristianos y estudiosos de la
teología se nos invita a un trabajo conjunto para hacer una  propuesta creíble del
mensaje cristiano a los hombres y mujeres del siglo XXI. La tarea, en medio de
grandes dificultades, es apasionante y a ello merece la pena entregar lo mejor de
nuestros esfuerzos. A la luz de todo esto, que daría para hablar días y días, ¿cómo
no agradecer muy de corazón el haber sido invitado a estas Jornadas?
2. Hacia una delimitación de nuestro tema2
Hace ya mucho tiempo, Pascal se atrevió a escribir una frase que muchos
podrían repetir en las circunstancias actuales: «Tú, Señor, puedes pedirnos que te ame-
mos, pero no puedes pedirnos que amemos la moral». Esta es la confesión explícita del
malestar y rechazo, en el psiquismo humano de todos los tiempos, de la experiencia
de las normas que condiciona nuestra autonomía y de la experiencia de culpabilidad
que coarta la alegría de vivir. Un peso demasiado grande para llevarlo siempre
sobre la conciencia, sin otra alternativa que aguantar pacientemente o terminar
arrojándolo lejos, por hacerse algo insoportable. Lo menos que puede decirse es
que su rostro no resulta nada atractivo ni seductor. Sin duda, una de las razones
fundamentales para este rechazo tan generalizado de la moral ha sido la forma en
que se ha presentado en muchos libros utilizados en la enseñanza. Por eso, parece
necesaria una nueva visión de la ética que se fundamente en nuestras propias
estructuras antropológicas y que, al adjetivarse como cristiana, conlleve el no per-
der la dimensión trascendente y evangélica del auténtico misterio del hombre, que
únicamente se esclarece a la luz del misterio de Cristo3 .
2 Para una amplia aproximación al tema puede verse la obra de E. LÓPEZ AZPITARTE, Hacia una
nueva visión de la ética cristiana, Sal Terrae (Santander 2003); Id., La ética Cristiana: ¿ fe o razón?
Discusiones em torno a su fundamento (Santander 1988).
3 Tal como se afirma en GS 22. En este sentido, sigue siendo siempre interesante y actual la
propuesta conciliar acerca de la reforma de la Teología Moral, tal como se ofrece en OT 16: «Téngase
especial cuidado en perfeccionar la teología moral que, con una exposición científica, nutrida con mayor
intensidad por la doctrina de la Sagrada Escritura, deberá mostrar la excelencia de la vocación de los fieles en
Cristo y su obligación de producir frutos en la caridad para la vida del mundo». Cf. J. FUCHS, Theologia
Moralis perficienda. Votum Concilii Vaticani II, en Periodica de re morali, Canonica, Liturgica 55 (1966)
499-548; B. HÄRING, Theologia Moralis speciali cura perficienda, en Seminarium 6 (1966) 358-363;  y una
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La palabra ética procede de los términos griegos «o_ ¡ofg_», frase que
podríamos traducir por «los asuntos morales», de tal manera que podemos decir
que la ética estudia las normas que debe seguir el comportamiento humano, en
cuanto que tal comportamiento conlleva en sí la experiencia genuinamente
humana de la libertad y la responsabilidad a la hora de elegir entre aquello que
es acorde con la realización positiva del ser humano, o con aquello que niega la
dignidad de la persona. La adecuación de la conducta a las normas de la ética
cristiana no sólo se fundamenta en conceptos meramente filosóficos, o de la
mera razón natural, sino que también se fundamenta en la Palabra de Dios que,
bajo la acción del Espíritu Santo, da al creyente la seguridad de «andar en verdad»
como diría Teresa de Ávila.
La búsqueda de la verdad y del bien es una realidad constante en el
devenir histórico del ser humano. Pero, sin duda,  en el día de hoy el tema de
la ética civil4  y de la moral cristiana, de una ética meramente humana y de
una moral evangélica, con la amplísima gama de situaciones inherentes, nos
obliga a suscitar una reflexión en profundidad teniendo en cuenta lo
irrenunciable de nuestra fe frente a los diversos humanismos contemporáneos.
El magisterio de la Iglesia nos ha iluminado reiteradamente en los últimos
decenios sobre la realidad  y urgencia de la configuración creíble del  «ethos»
cristiano. El apóstol Pablo (1Tim 3,2) pide para el cristiano una conducta
irreprensible para que nuestro mensaje sea creíble. La ética es pues la ciencia
del comportamiento, donde se juega el ser mismo de la persona humana.
El «ethos», en la existencia humana, es la cara opuesta del «pathos», como
una doble dimensión que cualquier sujeto experimenta. Dentro de esta últi-
ma acepción entraría todo lo que pertenece a nuestra naturaleza, sin haber
puesto todavía en juego  nuestra libertad. Es el mundo que constituye nuestro
talante natural, nuestra manera instintiva de ser, y que no puede ser el princi-
pio que dirija nuestra conducta. Ofrece los materiales sobre los que la persona
ha de trabajar para construir su vida. La educación es el esfuerzo para extraer
de esa realidad informe una conducta humana. Para expresar este esfuerzo,
que no se deja vencer por el «pathos» recibido, el griego utilizaba la palabra
«ethos» con dos significados diferentes, según se escribiera con «eta» o con
«epsilon». En el primer caso, además de expresar la residencia, morada o lu-
gar donde se habita, indicaba a menudo, el modo de ser, el estilo de vida que
síntesis en J. R. FLECHA ANDRÉS, Teología moral fundamental ( Madrid, 1994) 63-74. Um amplio y docu-
mentado estudio lo encontramos en T. TRIGO, El debate sobre la especificidad de la moral cristiana, EUNSA
(Pamplona 2003) 757 pp.
4 Cf. A. CORTINA, Ética civil y religión (Madrid 2002). La autora había tratado ya el tema en
multitud de libros y artículos anteriores. Cf. también E. LÓPEZ AZPITARTE, La moral cristiana en un
mundo pluralista, en  M. RUBIO– V. GARCÍA – V. GÓPEZ MIER, La ética cristiana hoy: horizontes de sentido
(Madrid 2003) 933-951.
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cada persona le quiere dar a su existencia5 . Con lo cual el título de esta ponencia
delimitaría perfectamente el campo de nuestra reflexión, mientras que la se-
gunda acepción diría relación a los actos particulares con que se lleva a cabo
semejante proyecto.
Por todo esto, podemos concluir que la función primaria de la ética no se
centra en el significado de las acciones concretas, sino en otro objetivo mucho
más básico: dar una orientación estable, encontrar el camino que lleva hacia la
meta, crear un estilo y una forma de vivir coherentes con un proyecto6 . La ética
consistiría, pues, en darle a nuestro «pathos», a ese mundo informe que nos
ofrece la naturaleza, el estilo y configuración que sea acorde con el conjunto de
valores acogidos por nosotros mediante nuestros actos y formas concretas de
actuar. Aquí está la gran tarea y el gran destino del hombre, desde su propia
libertad y, por tanto, también la oferta evangélica como realización plena de la
vocación del hombre.
3. La perspectiva antropológica
No cabe duda de que replantear hoy el «ethos» cristiano en toda su amplitud
conlleva una opción de base acerca del tipo de persona en qué creemos, es decir,
qué supuestos filosófico-culturales subyacen a la hora de hacer una propuesta
acerca del ser humano en toda su complejidad. Dicho de otro modo: ¿cómo hacer
una oferta que sea válida para todos los hombres y para todo el hombre?
Situándonos, por no ir más lejos, en la perspectiva de la filosofía del siglo
de la luces, así como en el pensamiento de I. Kant y de A. Comte, el proyecto
ético del futuro es un proyecto laico apoyado esencialmente en el poder de la
razón que debe ahuyentar las ilusiones religiosas y emancipar las conciencias.
Dicho más radicalmente, la razón laica rechaza la sumisión del espíritu huma-
no a las verdades reveladas que, desde su concepción antropológica, considera
impuestas desde una instancia autoritaria totalmente exterior a la persona. Kant
había tenido la audacia de separar metodológicamente la ética de la fe. Por
tanto, la ética respondería a la cuestión: ¿qué debo hacer? Mientras que la fe
respondería a la pregunta ¿qué puedo esperar? A partir de ese momento queda
5 «El vocablo ethos tiene un sentido infinitamente más amplio que el que damos hoy a la palabra ética.
Lo ético comprende, ante todo, las disposiciones del hombre en la vida, su carácter, sus costumbres y, natural-
mente, también la moral. En realidad se podría traducir por ‘modo o forma de vida’ en el sentido hondo de la
palabra». X. ZUBIRI, Naturaleza, historia, Dios (Madrid 1950), p. 259.
6 En este sentido debe entenderse la propuesta aristotélica de una ética de la felicidad, en
cuanto que, dice él, todos «suponen que es lo mismo vivir bien y obrar bien que ser feliz». ARISTÓTELES,
Ética a Nicómaco, I, 4.
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abierta la puerta a una moral autónoma7 . Las consecuencias del  postulado
kantiano llegan a nuestros días en diversas propuestas y ofertas antropológi-
cas8 . La primera lección que los cristianos tendríamos que aprender, a la luz de
los inicios de la moral laica, es la necesidad de no disociar la fe de la razón. La
reciente encíclica de Juan Pablo II, Fides et ratio, en las circunstancias actuales
constituye una llamada de primer orden para una visión integral de la persona.
La propuesta del Papa es una llamada a salvar la razón, ya que hoy está en un
grave proceso de devaluación, tanto por las formas de pensamiento impregna-
das de agnosticismo, como por algunos creyentes cuya expresión de la fe se
refugia en postulados irracionales o simplemente fideistas. De hecho la razón
ha quedado prácticamente reducida a la racionalidad científica de las ciencias
experimentales. Es en este ámbito donde creyentes y personas de buena
voluntad, que postulan una ética nuevamente secular, tendremos que abrir un
amplio debate, a la vez intelectual y práctico, para reabrir caminos a una nueva
comprensión de la racionalidad al servicio del hombre y del mundo.
En este sentido la aportación del positivismo de Comte continúa influyendo
en una concepción laica de la ética, por principio exenta de todo lazo con los
presupuestos religiosos. Para Comte la «edad científica» ha tomado el relevo a la
«edad metafísica» la cual, a su vez, había sucedido a la «era teológica». Para
fundamentarse la ética laica ha rendido un cierto  culto a la ciencia. Progreso
científico y progreso ético parecían estar íntimamente ligados9 .
Hace unos meses el conocido escritor Umberto Eco, al recibir el doctorado
honoris causae en la Universidad Hebrea de Jerusalén, decía: «nosotros la gente de
la universidad, estamos llamados a librar, sin armas letales, una infinita batalla por el
imperio del saber y de la compasión humana»10 . Vivimos en una sociedad en donde
se entremezclan de forma inaudita un supuesto fundamentalismo cientista acer-
ca de los hechos y un escepticismo generalizado acerca de los valores. Se trata
de una mezcolanza que muestra una ingenua confianza en la Ciencia y de un
relativismo escéptico que con tanta nitidez expresó el poeta Asturiano F. de
Campoamor (1817-1801) con estas palabras: «nada es verdad ni mentira; todo es
7 Cf. A. AUER, Autonome Moral und Christlicher Glaube (Düsseldorf 1984); F. BÖCKLE, Moral autóno-
ma y exigencia de la Revelación, en Proyección 32 (1985) 83-95; y también el estudio que de nuestro tema
hace F. J. MARÍN-PORGUERES, La moral autónoma. Un acercamiento desde Franz Böckle (Pamplona 2002).
8 A este respecto es interesante la aportación de K. DEMMER, Cristología-Antropología-Teología
Moral. Expectativas para la historia de las consecuencias de la Optatam totius 16, en R. LATOURELLE (ed.),
Vaticano II. Balance y perspectivas, pp. 779-788.
9 J-P CHANGUE – P. RICOEUR, «Face à l´exclusión, citoyeunetè et urbanitè», Esprit 1991.
10 Citado por J. NAVIOLAEU,  «Pensar para vivir en Paz: filosofía para el siglo XXI», en  La Gaceta de
los Negocios,  Madrid 22 de noviembre 2003.
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según el color del cristal con que se mira». Tal división entre ciencia y ética, que
asigna la verdad a la ciencia y a sus enunciados, y la simple opinión a las
valoraciones y a las cuestiones vitalmente más importantes, es una situación
fuertemente impactante para la propuesta del «ethos» cristiano en el día de hoy.
En este nuevo milenio el reto de los cristianos es cómo cicatrizar las brechas
abiertas por el positivismo, imperante hoy de muy diversas formas, acerca de
la comprensión que la antropología cristiana tiene del ser humano desde la
perspectiva de la historia de la salvación. El formidable desarrollo y el progreso
de las ciencias y de la tecnología en los últimos siglos tiene una cara altamente
positiva para abordar realidades profundamente humanas, que nos eran total-
mente desconocidas. Sin embargo, hoy estamos mayoritariamente de acuerdo
en que el desarrollo científico no tiene la llave que abre todo el ser y el misterio
del ser humano; al contrario, cada nuevo avance lleva a detectar nuevos pro-
blemas, cada vez se ve con más claridad la necesidad de una instancia ética que
vele por la recta utilización de los métodos científicos, de tal forma que quede
siempre a salvo la integridad y dignidad de todo ser humano e incluso de los
otros seres y de la creación entera.
Resulta a veces muy luminosa la distinción que hace Gabriel Marcel entre
misterios y problemas; mientras los problemas son las cuestiones que resolve-
mos a través de medios intelectuales, los misterios son aquellas otras grandes
cuestiones que afectan a la vida humana, tanto a nivel personal como
comunitario (el mal, la muerte, el dolor) y que no pueden ser solucionadas por
las ciencias o domesticados por ningún tipo de racionalismo crítico. Sin embar-
go, las cuestiones éticas y sociales no pueden sustraerse a la razón humana
para encomendarlas a instancias de autoridad  sean estas religiosas o laicas. La
aplicación de la dinámica de la razón y de la inteligencia a los problemas éticos
es, en sí misma, una obligación moral. La aplicación de todas nuestras capaci-
dades de raciocinio a las cuestiones éticas y sociales tiene delante de sí un cam-
po tan prometedor como las ciencias experimentales. Frente al postulado de
los postmodernos de convertir la filosofía en literatura y frente al cientismo de
los herederos del Círculo de Viena, el reto del cristianismo es dar razón de una
ética fundamentada en el conocimiento de la verdad como realidad objetiva
fundante. Entendiendo que esta búsqueda de la verdad no es, desde esta pers-
pectiva, un problema «teórico» sino que se trata más bien de una cuestión
«práctica», en un momento en que se absolutiza el valor de la praxis humana,
relativizando así la posibilidad de conocer la verdad. Absolutizar el valor de la
praxis, apurando en todo instante la vivencia del momento presente, es dar pie
a pensar que la verdad es algo fabricado por el consenso11  entre los seres huma-
11 Cf. A. CORTINA, La ética discursiva, en V. CAMPS (ed.), Historia de la ética, III (Barcelona 1989)
533-576.
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nos y, por tanto, algo arbitrario, relativo y sin pretensión de valor absoluto en
modo alguno. Frente a esto, como dejó escrito Platón en el Fedón, la verdad se
busca en la comunidad, tiene carácter social y público, trasciende las perspecti-
va subjetivas y localistas de diversa índole. Las resonancias actuales de estos
principios son más que patentes.
4. La lógica de la verdad incluye la referencia a Dios
Llegados a este punto los cristianos no podemos tener miedo a pronunci-
ar el nombre de Dios como la «suprema verdad», fundamento de toda verdad
auténtica sobre el hombre. A la hora de buscar cualquier tipo de fundamentación
ética la mención de Dios, como fundamento  de una determinada forma de
conducta, es un problema ineludible, sea para acogerlo o para rechazarlo. En la
encíclica Veritatis Splendor  Juan Pablo II nos lo plantea con una afirmación tajante:
«Sólo Dios, el Bien supremo, constituye la base inalterable y la condición irremplazable
de la moralidad»12 . Efectivamente, aquel que se sitúa en la lógica de la fe, no
puede percibirlo de otra forma desde el instante en que Dios está en la raíz
misma de su ser y de su obrar. En la encíclica Evangelium Vitae13  el papa vuelve
sobre esta relación entre Dios y la moral: «El eclipse del sentido de Dios» tiene como
consecuencia inevitable «el eclipse del sentido del hombre»14 . El pontífice hace
referencia aquí a «un contexto social y cultural dominado por el secularismo». En-
tendemos por secularismo algo distinto a la justa distinción entre Iglesia y una
sociedad civil no sujeta al poder eclesial. El secularismo es una realidad huma-
na y espiritual que podemos reconocer, entre otras facetas, como una cierta
agresividad del espíritu laico, con su tendencia originaria de rechazo sistemáti-
co del hecho religioso en el campo social y, sobre todo, su acción constante para
que éste vaya desapareciendo del entramado de las relaciones interpersonales.
Existen hoy autores no creyentes que son conscientes de una auténtica deuda
con el cristianismo en la búsqueda de una fundamentación de los valores. Ante
esto, sería un error por nuestra parte exigir la referencia a Dios como preámbulo
necesario de todo comportamiento ético. Ello nos imposibilitaría para dialogar
con el pensamiento laico. Para el creyente Dios es el fundamento último, pero
ello no nos incapacita para comprender que un agnóstico o un ateo pueden
acoger como absolutas exigencias éticas aquellas que dicen relación a la lealtad,
la justicia o la solidaridad. Una cosa es que enjuiciemos, a la luz de la historia,
12 Veritatis Splendor  99.
13 Evangelium Vitae 195.
14 Ibíd. 21.
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el surgimiento de ciertos valores en Occidente, como fruto de la estrecha relación
con la Revelación cristiana; otra cosa distinta sería el decir que, a menos que
uno crea en Dios, no se pueden vivir valores morales auténticos15 .
Ciertamente que, a causa de la crisis que estamos afrontando todos, nos
vemos obligados a plantearnos la relación entre una ética civil y una moral
cristiana más allá de la mención oficial de Dios como fundamento de toda éti-
ca, aunque para el cristiano tal postulado no pueda ser consensuado. A partir
de ahí la cuestión sería: ¿existe una moral cristiana que se distingue, punto por
punto, de toda propuesta de ética civil?
5. La originalidad del «ethos» cristiano
Desde hace dos mil años la fe en Jesucristo, don del Espíritu Santo, ha
ejercido un impacto en la vida de los hombres y ha forjado su acción. Es impor-
tante ver en que condiciones se ha realizado todo esto. La exigencia evangélica
no remplaza a la ley ética tal como nos dice Pablo en Romanos16 , pero viene a
transformar  desde dentro la relación con la ley y con su carácter obligatorio.
Juega, asimismo, un papel específico en la formación de la conciencia haciendo
resonar la llamada a revestirse de los sentimientos propios de Cristo Jesús17  y a
vivir de su amor. Por medio de la fe, los cristianos reciben un apoyo y una
propuesta de vida que forja una forma determinada de ver el mundo y un
«ethos» específico a la hora de actuar, sobre todo a partir de la incorporación al
Cuerpo de Cristo por el Bautismo. De hecho, la vida moral modelada por la fe
constituye un «ethos», una forma de ser y estar en la vida, informada siempre
por una interpretación que tiene en cuenta lo ya recibido por la vida ética y la
exigencia crítica de la fe misma. Unas costumbres determinadas, una moral
concreta, ciertas concepciones de la conducta humana preexisten a la fe en las
diferentes culturas atravesadas por el cristianismo. Sin embargo, hemos de tener
presente que la creatividad ética de la fe cristiana, como aportación a la historia
de la humanidad, no expresa el ser del hombre centrado en sí mismo, sino
abierto a la acción del Espíritu Santo. Cuando algunos hombres y mujeres de
nuestro tiempo dicen que la fe no ocupa un lugar  decisivo en sus decisiones
prácticas, ya que éstas serían resultado de su discernimiento autónomo racio-
nal, ponen en peligro la especificidad del sentido de la existencia que nace de la
fe y del enraizamiento de nuestro obrar en el misterio de Cristo. Por el contra-
15 Y. DE MONTCHEUIL, Mélanges theologiques, Aubier (Paris 1996) pp. 144 ss.
16 Cfr. Rom. 1, 19-21
17 Cfr. Flp. 2, 5
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rio, la apuesta de nuestra fe cristiana está vinculada a una exigencia ética que
conlleva una forma de situarse en la vida, tanto a nivel personal como
comunitario y social. En este sentido todo compromiso social, político o
humanitario brota para el cristiano del ser mismo de la aceptación cordial del
misterio de Cristo como explicación del misterio del hombre18 .
Algunos autores actuales piensan que no existe una moral cristiana sino,
simplemente, una práctica cristiana de la ética, con lo cual corremos el riesgo de
convertir el «ethos» cristiano en mera forma de intencionalidad que simplemente
colorea una determinada conducta. Es necesario, pues, más allá de toda confusión,
proponer con claridad la ligazón esencial entre la fe y el obrar moral. Es decir, no
podemos excluir la moral del acto mismo por el cual se propone la fe cristiana. La
importancia de esta relación, y al mismo tiempo síntesis de propuesta, la encon-
tramos en el papel concedido al tema moral en el Catecismo de la Iglesia Católica.
Dicha temática ocupa la tercera parte del catecismo19  bajo el título general de «La
vida en Cristo». Vida que es considerada como una respuesta del hombre a la
llamada personal que Dios le hace para vivir según el Espíritu en la misma
comunión trinitaria de Dios. El punto de partida del hombre como imagen de
Dios, dotado de libertad y responsabilidad20 , libera al pensamiento y a la propuesta
católica acerca del «ethos» cristiano de cualquier atisbo de pesimismo, individua-
lismo o insolidaridad en la propuesta del ser y obrar creyentes. Parece necesario
adentrarnos, un poco más, en este presupuesto de la antropología teológica cató-
lica y su relación con el misterio trinitario y cristológico.
Los hombres estamos hechos para la comunión a imagen de la comunión
intradivina. Por eso el tema del hombre como imagen de Dios21, de tanta
raigambre en la antigua teología, sobre todo griega, viene a ser como un prin-
cipio clave en la antropología teológica católica. Cuando la Biblia nos dice
que el hombre, y ninguna otra criatura, ha sido hecha a imagen de Dios, se
nos dice que «en la medida en que Dios, por su trascendencia, necesite de alguna
mediación, de alguna imagen, esta no es otra que el hombre»22 . En la afirmación de
que el hombre es imagen de Dios se revelan, a la vez, la inmensidad del amor
18 CONFERENCIA EPISCOPAL FRANCESA, Proponer la fe en la sociedad actual, en Eclesia nº 2835-36  (1997)
pp. 24-49.
19 Catecismo de la Iglesia Católica, (Madrid 1992) pp. 387-554.
20 Ibíd., pp. 399ss.
21 Se trata de uno de los temas sobre los que se ha reflexionado desde la patrística hasta nuestros
días. Algunas de las últimas reflexiones pueden encontrarse en A. DRESTON, L’uomo creato a imagine di
Dio, en Nuova humanità 24 (2002) 4, 485-497; B. SESBOÜE, Dieu et le concept de personne, en Revue thèologique
de Louvaine 33 (2002) 3, 321-350. J. L. RUIZ DE LA PEÑA, Imagen de Dios (Santander 1981); O CLÉMENT,
Sobre el hombre  (Madrid 1983).
22 J. I. GONZÁLEZ FAUS. Proyecto de Hermano. Visión creyente del hombre (Santander 1987) pp. 85-86.
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de Dios comunicado al hombre y la grandeza del hombre, agraciado por Dios,
hasta hacerlo imagen suya. Por esto, no está sólo llamado a la comunión con
Dios, sino a ser, en la encarnación de Jesús, manifestación ad extra de Dios
mismo. Jesús, imagen eterna y perfecta del Padre, se encarna para restablecer
en nosotros la imagen divina que había sido dañada por el pecado. La original
creación  a imagen y semejanza de Dios pasará a ser nueva creación «en Cristo»,
imagen perfecta de Dios. Esta será la «Humanidad Nueva», imagen de la origi-
naria: la humanidad de la perfecta comunión de los hombres con Dios, en la
perfecta comunión de los hombres entre sí y con la creación entera a imagen  de
la comunión trinitaria de Dios mismo. La recapitulación de todo en Cristo,
señalada por Ireneo, siguiendo la propuesta paulina, como fin de la Encarnación,
no es más que la recuperación para la humanidad, asumida por Cristo, de la
imagen divina primigenia de la comunión, fundamento real de todo el ser y el
obrar cristianos23 . Ya Charles Peguy  lo había intuido de forma real y plástica:
«Pues  lo sobrenatural, por si mismo es  carnal, y el árbol de la Gracia se enraíza en lo
hondo, se sumerge en el suelo y rebusca hasta el fondo, y el árbol de la Gracia es él
mismo eternal»24 .
El hilo conductor del «ethos» cristiano, partiendo de la vocación eminen-
temente teologal del hombre, aparece en el Catecismo de la Iglesia Católica,
como una realidad de tipo cristológico, es decir, Cristo es el centro y el modelo
de toda la vida moral cristiana. Él debe ser el criterio esencial del obrar cristiano.
La imitación y el seguimiento de Jesús propuestos como oferta alcanzable para
todos, a través de la vivencia de las virtudes con la ayuda de la gracia, los
sacramentos, la oración, etc... La sequaela Christi25  no consiste en tener una vida
sin defecto sino que es un empeño y una tarea que implican todas las
dimensiones del ser y actuar humanos. Tal empeño debe estar siempre orienta-
do a pensar, sentir, querer, en la mente, la voluntad y el corazón de Cristo. Así
la moral cristiana se sostiene en la oración y se extiende a través del compromiso
comunitario y público de los creyentes. Por la oración el cristiano enriquece su
vida interior, descubre su ser en Dios y crece en el  amor a Él y a los hermanos
bajo las mociones del Espíritu Santo26 . Por lo tanto, podemos deducir fácilmente
que la moral cristiana es la moral del amor. La vivencia interior del «ethos»
cristiano exige una motivación en el amor. Por eso el cristianismo es la religión
23 J. VIVES, Ser en Dios, creer en el hombre, en De Proyecto de Hermano a  agradecimiento de hermanos
(Barcelona 2002) 19-35.
24 J. I. GONZÁLEZ FAUS, Fe en dios y construcción de la historia (Madrid 1998) p. 9.
25 Un amplio estudio del tema, con abundantes referencias bibliográficas puede verse en J. M.
GARCÍA LOMAS – J. R. GARCÍA-MURGA, El seguimiento de Cristo (Madrid 1997).
26 Catecismo de la Iglesia Católica nn. 2558 ss.
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del seguimiento de Cristo, por amor y en el amor. Tal amor es radical, o se ama
a Dios y al prójimo o se ama al «yo» y a sí mismo. Lo cual significa la felicidad
o la autodestrucción.
Las líneas diseñadas por el Catecismo de la Iglesia Católica las concretiza el
papa Juan Pablo II en el capítulo I de la encíclica Veritatis Splendor a partir  de
un detenido análisis de Mt 19, 6-21. La parábola del joven rico y su búsqueda
ofrece la base de la reflexión del Papa sobre los fundamentos de la moral cató-
lica27  (el Bien supremo- el único bueno), el valor de los mandamientos de Dios
y la posibilidad de su cumplimiento como fuente de realización personal. El
Papa hace una especie de meditación sobre el texto de Mateo, interpretando
cada elemento del encuentro del joven con Cristo: el joven busca la verdad
(¡busca a Cristo!). Su pregunta le permite al Señor enfocar el fin último de toda
búsqueda (la bondad suprema: «sólo Dios es bueno»). La respuesta de Jesús
manifiesta la plenitud de la revelación en el cumplimiento de los Mandamientos
y en el seguimiento de Cristo. A partir de ahí el papa retoma la enseñanza tra-
dicional de la Ley divina, escrita en los corazones, manifestada posteriormente
en los diez mandamientos y concretados en la Ley del Amor del  Nuevo Testa-
mento. Esta ley nueva que se vive en el seguimiento de Cristo va más allá de las
leyes («vende lo que tienes, ven y sígueme»). El compromiso de seguir a Cristo y
alcanzar el Bien supremo va más allá de cualquier legalismo28 .
6. Una moral para la vida en  servicio al mundo29
Es el mismo Juan Pablo II quien en el capítulo III de Veritatis Splendor30
nos propone el camino de la fe y el contenido moral de la misma como un
compromiso coherente de la íntima relación que debe existir entre fe y moral,
como algo inseparable y no contradictorio, poniéndonos alerta frente a las
tentaciones del secularismo actual que llevan a una separación entre la fe y la
vida. Las consecuencias que derivan  de estos principios tienen que hacer de la
moral cristiana una praxis que alcance todas las dimensiones espirituales,
culturales, políticas, etc. de la  persona humana.
Si en todo tiempo el anuncio del evangelio ha sido exigente es porque
dicho anuncio ha de hacerse testimonio. Testimonio que nace de la fe en Cristo,
27 Veritatis Splendor, nn 6-27.
28 Un comentario sugerente puede verse en S. PINCKAERS, La ley nueva, en la cima de la moral
cristiana, en G. DEL POZO ABEJÓN (dir.), Comentarios a la «Veritatis Splendor»  (Madrid1994) 475-498.
29 Así nos lo propone el texto conciliar. Textualmente: «producir frutos de caridad para la vida del
mundo» (OT 16).
30 Veritatis Splendor, nn. 84-117
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fuente viva que ha cambiado nuestra existencia y que nos atrevemos a proponer
a la libertad de los demás, con la seguridad de que una vida queda realmente
transformada al acoger una fe semejante. Los primeros cristianos no se
conformaron con anunciar a Cristo Resucitado: dieron también testimonio del
poder transformante de la fe y lo encarnaron en una acción cuya referencia era
la práctica de Jesús.
De forma similar, pese a que la propuesta del «ethos» cristiano en todas
sus dimensiones es una de las cuestiones más espinosas en el  día de hoy para
nuestra Iglesia, debemos atrevernos a vincular la propuesta de la fe a la mo-
ral, porque está en juego la misma definición del acto de fe en Jesucristo.
Decir «creo» no implica solamente un conocimiento abstracto o personal de
Dios, sino un obrar que atestigua que vivimos bajo la acción del Espíritu San-
to recibido en el Bautismo31 . La fe es más que el conocimiento de lo que Dios
ha hecho por nosotros. Es más que un asentimiento intelectual o más, inclu-
so, que la esperanza de lo que Dios hará por nosotros. Es también empeñarnos
en la obra que Dios está haciendo hoy para salvar al mundo. Por tanto, el
vínculo entre la fe y la moral es constitutivo de la experiencia cristiana. La
respuesta a la vocación cristiana halla su cumplimiento en un testimonio con-
creto de amor que se expresa en actos. «Hijos míos, no amemos de palabra y de
boca, sino con obras y según la verdad»32 . Toda opción o gesto hacia los más
pequeños es siempre una respuesta libre de nuestra conciencia ante Dios.
La vida moral cristiana no puede pues desprenderse de sus raíces
teologales en cualquiera de sus aspectos. El creyente es, antes que nada,
aquel que acepta que existe algo que le antecede y le precede. Sabe que no
es precedido solamente por una historia plasmada en el pueblo de la Alianza
o en la experiencia plurisecular de la Iglesia. El creyente se siente precedido
por Cristo. El hecho de que Cristo le preceda no se refiere al hecho cronoló-
gico de la vida histórica de Jesús de Nazaret. Es la precedencia de un funda-
mento permanente y por tanto siempre actual. Así lo entendió Pablo cuando
dice: «nadie puede poner un cimiento distinto del que ya está puesto, y este cimiento
es Jesucristo»33 .
Para tratar con seriedad el tema de la ética en relación con el compromiso
social cristiano, sigue siendo necesario recurrir  a la fundamentación que apunta
la teología clásica acerca del obrar cristiano en el mundo. Ya Santo Tomás de
Aquino había planteado de forma integral la cuestión ética en el campo de la
teología, de tal forma  que el pecado contradice la fe y no es simplemente el
31 Cfr. Gal 5, 25
32 1Jn 3, 18
33 1Co 3, 11
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quebrantamiento de un orden moral. La forma tomista de hacer teología con-
siste en la distinción y la articulación entre virtudes teologales y virtudes
morales. La caridad es teologal en su esencia ya que es esencialmente divina y,
al mismo tiempo, una forma completamente nueva de vivir la existencia hu-
mana34 . La caridad es «_a_/d», palabra que mal traducen los vocablos actuales
de «caridad» y «amor». De las palabras griegas, «¡lkn», «qfhf_» y «_a_/d», que
nosotros traducimos por amor, el término _a_/d es característico del Nuevo
Testamento y es el término por el cual, según San Juan, se define Dios mismo35 .
Para  Santo Tomás el «_a_/d» es «la forma de todas las virtudes». Si ella específica
el ser del «ethos» cristiano es en virtud de su estructura original en cuanto que,
desde la fe, fundamenta  la elección ética cristiana desde la relación entre Dios
y el hombre en términos de diálogo, encuentro y comunión.
Partiendo de estos supuestos, entendemos que la moral cristiana, funda-
da sobre el mandamiento nuevo del amor, no se agota en el cumplimiento de
los preceptos de la ley. Lo que está siempre en juego, en el proceso de conversión
al Evangelio, es nada menos que el acceso a la vida nueva en Cristo instaurada
por el Espíritu. Cuando Pablo dice a los Gálatas: «servíos por amor los unos a los
otros»36  no pide otra  cosa que desarrollar esa forma nueva de ser recibida en el
bautismo.
La vida cristiana no se concibe, en primer lugar, como una mera
conformidad con la normas éticas, sino como la libre acogida de la salvación de
Dios ofertada en Jesucristo. De hecho, la conversión de aquellos que acceden
por primera vez a la fe no consiste en actuar al dictado de un código de normas,
sino que dicha conversión suscita una libertad creativa, animada por la caridad
y la esperanza. Como en la parábola del hijo pródigo (Lc 15, 11-32), la libertad
humana, tras mucho vagar y sufrir lejos del hogar al que estaba llamada,
descubre que ha sido precedida por el perdón del Padre que viene a su encuentro.
Situarse de manera estable en este don de Dios es algo posible para la libertad
humana, con todas sus fragilidades, porque este don se ha hecho perdón gracias
a la cruz de Cristo. Por ello, la cuestión moral para el creyente no será la de
preguntarse únicamente: ¿qué tengo que hacer para obrar el bien?, sino ¿quién
tengo que ser y cómo tengo que ser para que mi vida sea una respuesta al don
que me ha sido dado? Cristo se transforma entonces en la norma moral concre-
ta, personal y universal para el cristiano, según la petición que sucede al lavatorio
de los pies: «os he dado ejemplo para que  también vosotros hagáis  como yo he hecho
34 Cf. S. Th. I-II, q. 108. a. 2.
35 1 Jn. 4, 8
36 Gal. 5, 13
Segundo Pérez López42
con vosotros»37 . Este mandato de Cristo es exigente, pero se trata de una exigencia
liberadora, a través de la contemplación de su persona y la escucha de  su
Palabra, que iluminan y forjan la libertad humana haciéndola entrar en una
visión de la existencia conforme al proyecto salvador del Padre38 . El malestar
real del que está aquejada la moral cristiana se basa, entre otras razones, en que
la visión cristiana del hombre y del cosmos no aparece hoy como el único
proyecto ético de validez universal; ello no implica, sin embargo, renunciar al
talante y radicalismo evangélico que le caracteriza. Las palabras de Jesús sobre
la sal que se vuelve insípida y que «no sirve más que para ser tirada fuera y pisoteada
por los hombres»39  es algo que no debemos olvidar. El laicismo autoritario, tal
vez como reacción a los influjos anteriores de la Iglesia, quiere que  domine una
explícita mentalidad anti-religiosa. Pero en una sociedad laica, donde todas las
ideologías civiles y creyentes han de tener espacio, la luz y la fuerza del Evangelio
deberían tener una presencia mucho mayor, sin ningún tipo de complejos. La
entraña humanista que brota del Evangelio libera al hombre de toda ganga en
el sentido antropológico profundo40 . Aunque la sociobiología haya descubierto
en la conducta humana estructuras parecidas al comportamiento de los animales,
existe una frontera cualitativa que separa con nitidez ambos mundos. Los seres
irracionales no tienen otra ética que la del sometimiento a los imperativos bio-
lógicos ordenados al bien individual y de la especie. Los estímulos ambientales
y las posibles  respuestas derivadas de su biología establecen un equilibrio
dinámico y perfecto. Aquí radica  la grandeza que tantas veces admiramos en
el orden de la creación sobre todo en los animales. En  cambio la originalidad
biológica del ser humano radica en sus carencias y necesidades, carece de una
base común que le oriente para una tarea determinada y lo impulse hacia un
modo determinado de comportarse. Esta carencia radical con relación a los otros
seres se compensa con la existencia de la libertad. La libertad le permite al ser
humano el modificar, moldear y configurar la realidad para ponerla a su servicio.
Ese «plus» cualitativo no se explica con una comprensión zoológica de lo hu-
mano. El conocimiento, los sentimientos, la libertad..., emergen como funcio-
nes que no radican exclusivamente en la base neurológica del cerebro como si
de una pura reacción cibernética se tratara. El alma, prescindiendo ahora de la
revelación y de los diferentes nombres con que pudiera designarse, expresaría
la trascendencia de la materia, señalando el carácter único e irreductible del ser
37 Jn. 13, 15
38 M. VIDAL, Nueva moral fundamental. El hogar teológico de la ética, (Bilbao 2002) pp. 27-282.
39 Mt. 4, 13
40  A. CORTINA, Religión y ética civil, en Iglesia Viva, 187 (19997) pp. 63-73; J. A. ANDONEGUI, Los
católicos ante la ética moderna, en Lumen 47 (1998) pp. 297-325; M. VIDAL, ibíd., pp. 295ss.
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humano, como algo cualitativamente distinto de cualquier otro tipo de vida. El
hombre necesita de una «fuerza» que canalice sus dimensiones instintivas hacia
una meta. En este sentido podríamos decir que, por su misma naturaleza, el
hombre es un ser ético. La urgencia de configurar nuestros  mecanismos antro-
pológicos es lo que Zubiri llamó moral como estructura, como el que intenta crear
una obra con los materiales informes que tiene entre manos41 .
7. Una moral desde la libertad liberada
Llegados a este punto podemos afirmar que el ser humano, consciente de
sus muchas limitaciones y esclavitudes, tiene conciencia de que él puede orien-
tar su vida de una forma peculiar y característica, es decir, cuenta con una
voluntad libre para preguntarse por su destino y orientarse hacia la meta a la
que desea dirigirse. Por todas partes se le hace presente el misterio,
preguntándose, desde el momento que se pone a pensar, por el dolor, el fracaso,
la culpa, el mal... como situaciones límite que le obligan a la búsqueda de una
respuesta. Ante esto la libertad no es una espontaneidad ciega ni un
comportamiento anárquico para actuar en cada momento de acuerdo con el
gusto o la apetencia del instinto. Su función primaria consiste en buscarle a la
vida una orientación primaria básica, un destino y un proyecto de futuro que
va a determinar un «ethos» concreto. Podemos decir que plantearse la moral
como un proyecto ético no es sólo un problema filosófico que se justifique por
las propias estructuras antropológicas, sino que se trata de una cuestión de la
libertad como hecho genuinamente humano para la búsqueda del sentido42 .
Por ser imagen de Dios, el hombre reconoce que Dios es algo interior a sí
mismo. La relación con Dios, como  misterio y fundamento de sentido, forma
parte de la esencia misma del hombre. Dios habita en lo «profundo» del hombre,
en el centro de donde surge el pensamiento, el deseo y el amor, en el lugar
donde se decide nuestro destino. Nuestra relación con Él no es algo adventicio
u opcional, sino que se sitúa en el nivel hondo de donde brota la fuente de
nuestro existir. Habiendo sido hecho a su imagen por  una libre decisión amo-
rosa de Dios, el hombre sólo puede encontrar el sentido de su existencia en un
movimiento de libertad agradecida y amorosa hacia su creador y Señor. Dios
quiere que el hombre sea libre, como lo es Él mismo; pero con una libertad que,
por ser imagen de la de Dios mismo, está necesariamente orientada al bien: es
41  E. LÓPEZ AZPITARTE, Hacia una nueva visión de la ética, cit. supra nota 2 pp. 19-40.
42 O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, Navegar es necesario – vivir no es necesario. Reflexión sobre el sentido
de la ética, en  Salmanticensis 43 (1996) pp. 365-94.
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la libertad de tender al bien porque la autonomía de que goza el hombre es una
autonomía dada, otorgada «por gracia», como un dinamismo interno esencial al
propio ser. Desde aquí entendemos la propuesta y promesa que Dios hace al
hombre como reto a la libertad humana.
Precisamente lo que constituye al hombre como persona es la capacidad de
responder a la oferta divina de salvación, felicidad y plenitud para el ser huma-
no. Por esto decían los padres de la Iglesia que la imagen de Dios se revela ante
todo en la libertad humana. Esto tiene importantes consecuencias a la hora de
concebir nuestra realización como personas y como creyentes en medio del mun-
do. Ser «imagen de Dios» significa que el hombre no es en sí mismo la fuente
última de los valores por los que ha de vivir. Su ser y su bien están esencialmente
referidos a Otro, de quien recibe la existencia y el sentido. De ahí que la persona
humana sea esencialmente un ser de responsabilidad ética. La supuesta libertad
absoluta que  propugnaba Sartre, por la que uno podía hacer de sí mismo lo que
quisiera, es una quimera que no sólo contradice sino que destruye el auténtico
ser del hombre. Una libertad que no estuviese referida al bien objetivo no sería
libertad. Esa referencia no es esclavitud sino verdadera libertad que libera. Por
eso el misterio de la libertad dada por Dios, como participación de su ser infinito,
es siempre inabarcable para la mente humana43 .
Sin duda alguna que, de los conceptos que utilizamos para referirnos a
Dios, los que menos chocan con las coordenadas éticas y culturales del hombre
y de la mujer del siglo XXI, son aquellos que sitúan a Dios como el garante de la
libertad, los derechos humanos, el sentido social y la fraternidad de cara a todo,
especialmente los pobres y marginados, que no acaban de encontrar el lugar
adecuado en esta sociedad postmoderna o ultramoderna. De hecho los nombres
de Dios que son más comprensibles a nuestra cultura postilustrada serían los
de Dios Amor y Dios Libertad. Hoy a Dios sólo lo podemos concebir como
absoluto en la medida en que lo concebimos como amor y como libertad. Es
más, a Dios sólo lo podemos concebir como Amor en la medida en que lo
concibamos como libertad  y viceversa. El amor sólo es posible por medio de la
libertad y la libertad sólo se cumple en el amor. La libertad hace al hombre
parecido a Dios ya que es desde la libertad cuando el amor alcanza toda su
profundidad. Sólo entonces es comparable el amor humano al Amor de Dios.
Dios es la libertad absoluta y sólo la libertad humana, no sucede así con los
otros seres de la creación, puede  acogerla en su seno. Sólo por medio del amor
podemos recibir otro amor: en el amor se funden dos libertades y dos alteridades
se encuentran sin por ello dejar de ser lo que son. Así por medio de la libertad
humana Dios puede entrar en el mundo. La libertad humana viene a ser como
43 J. VIVES, El hombre a imagen de Dios: promesa y reto, en Sal Terrae 90/1 (2002), pp. 5-20.
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un espacio de infinitud en medio de la finitud de la materia. Esta libertad está
como clavada en la naturaleza pero, a la vez, la trasciende. Es una libertad
creada, que emerge en medio de la materia, pero a la vez la supera y trasciende
en tal forma que viene a ser  manifestación de Dios.  Pasa de ser ausencia a
presencia en medio del mundo.
Si la libertad humana es capaz de unirse a  la libertad divina, entonces
quien se revela en esta libertad es Dios mismo44 . De ahí deducimos la diferen-
cia entre naturaleza y libertad, entre ser animal y persona: en la naturaleza
Dios se sugiere, por medio de la belleza, en tanto que ausente; en la libertad
Dios se revela plenamente como Presencia. La naturaleza puede ser sugerencia
de Dios, pero la revelación de Dios está en la historia45 .  La historia es la realidad
espacio-temporal contemplada desde el punto de vista de la libertad. El hombre
puede optar por el no-amor, mientras que Dios opta siempre por el Amor, el
perdón y la misericordia; por eso, en Dios, libertad y amor son una misma cosa.
De ahí que nuestra libertad estará liberada y será tal cuando sea capaz de res-
ponder positivamente al amor de Dios. El nos ama permanentemente porque
es amor y este amor libre y permanente está esperando a que el hombre res-
ponda con amor. El que ama espera ser amado. Por tanto está clara la voluntad
de Dios: quiere que el hombre le ame, pero solamente como  se puede amar
desde la libertad. Responder con el amor humano al amor divino. Cuando
acogemos así a Dios entonces es Él quien hace su voluntad a través de nuestra
libertad. Así es como la libertad humana encuentra raíz y horizonte, amplian-
do el ser de la fe como la certeza que proviene, no de la simple razón, sino del
amor de Dios. Aquellos  hombres y mujeres que, a lo largo de toda la historia,
dejan que a través de su libertad se transparente  el amor de Dios, a esas personas
les ocurre algo. No se comportan de cualquier manera, sino de una forma total-
mente nueva e interpelante para sus hermanos los hombres. Estos son
verdaderamente Hijos de Dios y como tales llevan el germen de la felicidad, de
la fraternidad hacia los otros hombres y son capaces de asumir el sufrimiento
sin por ello dejar de   seguir amando como ama el Padre de los cielos. Podemos
ser rechazados por el mundo, como lo fue el Padre y su enviado Jesucristo,
pero seguiremos luchando por la justicia allí donde el mundo carezca de ella,
restituyendo la fraternidad donde esta falte y amando, codo con codo, a los
pobres como rostro del crucificado. La cruz seguirá siendo un misterio; pero
desde que el Padre acogió al primer Crucificado, su corazón quedó también
abierto a todos los crucificados del  mundo.
44 D. TETTAMANZI, Il mistero di Cristo come evento di libertà, en Vita e pensiero 85 (2002) 1, 27-47.
45 T. COMIN, De porqué, como dicen las Bienaventuranzas, sólo el amor nos hace felices, en De Proyecto
de Hermano..., cit. supra nota 17 pp. 143-166.
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Podemos concluir afirmando que el hombre necesita saber qué tiene que hacer
para lograr lo que tiene que ser. Pero antes, y solo desde aquí,  puede responder a
las preguntas claves: ¿qué es el hombre?, ¿quién soy yo?, ¿qué debo hacer?, ¿qué va
a ser de mí? El sentido de la vida planteado en estas preguntas precede y prevalece
sobre las pautas de comportamiento y costumbre de una forma determinada de
ver la vida46 . El ser y el sentido, la finalidad y la felicidad son las claves del
comportamiento, de la acción y de la moralidad. Este es el punto de partida para
comprender la ética como el proyecto de una vida buena, bajo el signo de la verdad,
la perfección, la justicia y la felicidad. Esto nos lleva a la radicalidad del ser hombre
y del ser creyente. Ser radical significa pensar desde la raíz. En nuestra época esto
equivale a decir que tenemos que ir más allá de los sistemas éticos vigentes, salir de
la obsesión de los códigos y falsas propuestas de libertad, para redescubrir la
dimensión ética constitutiva del ser humano, como quien está necesitado de algo
en su compromiso con la justicia y el bien; como necesitado de una libertad otorgada
en religación con la búsqueda de una felicidad definitiva47 .
Hay quien ha pensado que, situado en esta posición de religación y
dependencia de Dios, el hombre abdica de su dignidad de ser autónomo. Esta
consideración proviene de una perspectiva falseada, de un cierto pelagianismo
siempre emergente en las antropologías contemporáneas, que en modo alguno
nos pertenece, tal como concluyen estas mismas opiniones antropológicas48 .
La auténtica dignidad del hombre se revela precisamente cuando el hombre
reconoce su verdadera situación. El hombre posee una grandísima dignidad,
pero por don y gracia; una dignidad que Lutero llamaba «dignidad ajena» que
consiste en que el hombre ha sido interpelado por Dios y ha sido hallado dig-
no, por gracia, de la comunión con Él49 .
8. Una moral samaritana de todo hombre
Una moral que se centrase en la propia realización individual, sin abrirse
a la comunión con los demás, no podría adjetivarse como cristiana. El Evangelio
nos presenta al ser humano como un verdadero sacramento, un lugar privilegi-
ado para encontrarnos con el Señor. La moral cristiana no puede desligarse de
su carácter de respuesta agradecida y entusiasta al Dios bueno, que tanto hace
46 P. LAÍN ENTRALGO, Qué es el hombre. Evolución y sentido de la vida  (Oviedo 1999) 240 pp.
47 O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, art. cit.  supra nota 33 pp. 370-3.
48 J. MARTÍN VELASCO, Ser cristiano en una cultura postmoderna, (Madrid 1997), 128 pp.; J. L.
GONZÁLEZ CARVAJAL, Evangelizar en un mundo postcristiano, (Santander 1993), 174 pp.
49 Cf. JUAN PABLO II, Padre, Hijo y Espíritu Santo, (Madrid 1997); ID., Redemptor hominis nº 1, pp
29-32.
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por nosotros y que tanto interés pone en que sepamos amarle y servirle en los
hermanos, de forma especial en los más necesitados. Esto deriva de que todo el
«ethos» cristiano descansa en la confesión de Dios como Padre50 . Formamos
una familia en la que deben imperar la comprensión, el perdón, el amor y la
compasión..., «como vuestro Padre es compasivo» (Lc. 6, 36). Dios se identifica de
tal manera con la persona, sobre todo con la más pobre y necesitada, que
cualquier atentado contra ella se convierte en una negación del amor mismo de
Dios. Nuestra actitud ante el hermano revela mejor que cualquier otra  práctica,
por muy religiosa que sea, nuestra sinceridad ante Dios, pues «quien no ama a su
hermano a quien ve, no puede amar a Dios a quien no ve»51 . El discurso escatológico
de Jesús (Mt. 25) nos da como criterio de discernimiento decisivo en nuestra
vida nuestra actitud y comportamiento con los hermanos.
Este planteamiento nos lleva a las fuentes de la reflexión teológica en cuanto
que ésta no es responder a especulaciones teóricas o a preguntas que nunca se
hace nadie, como diría Robinson, sino adentrarnos en las cuestiones prácticas
que nacen de la fe y hacen razonable y creíble esta misma fe.
Si Dios se nos comunica a nuestra realidad histórica, en Cristo y por el
Espíritu, para restaurar en nosotros la imagen  primigenia, no podemos prescin-
dir de la realidad histórica para alcanzar a Dios, ya que es ahí  donde Él ha que-
rido manifestarse y dársenos. En Cristo, Dios se ha hecho parte de nuestra historia
para redimir la historia. Por eso nuestro compromiso de comunión en nuestra
historia es elemento esencial de nuestra relación con Dios. La recuperación de la
Imagen de Dios tiene lugar por la imitación y el seguimiento de Jesucristo, según
el lenguaje Paulino «revistiéndonos de Cristo» y «viviendo en Cristo»; quien asumió
nuestra historia humana para realizar en ella la comunión con Dios y con todos
los hombres, especialmente los más desposeídos y abandonados. Es esta una
clave desde la que se entiende el himno kenótico de Flp. 2, 6-11.
El reinado de Dios que Jesús anuncia es una situación humana, ya presen-
te, en la que el hombre no puede estar sometido a ningún otro poder que no sea
el poder del amor; por eso es un reino de libertad, de vida, de fraternidad, de
justicia y de igualdad que nace  de la Paternidad única de Dios. De ahí que la
conversión que pide Jesús no es una conversión genérica al «bien» o a la
moralidad en abstracto, sino una conversión a la vida de los hombres para que
reine entre todos la fraternidad perfecta, la cual es el postulado fundamental
para que Dios «reine»52 . Si todo hombre es imagen de Dios nadie puede osar
50 Cf. J. ALEGRE ARAGÜES, Desafíos a la doctrina social de la Iglesia, en A. GALINDO (ed.) Enseñar hoy
doctrina social de la Iglesia (Salamanca 2004) pp. 147ss.
51 1Jn 4, 20
52 J. I. GONZÁLEZ FAUS, Fe en Dios y construcción de la historia, cit. supra nota 18 pp. 61-62.
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utilizar a los demás en provecho propio. Por tanto la referencia al otro es
ineludible en la fundamentación del «ethos» cristiano. En adelante optar por
Dios implica optar por el hombre. Y optar por el hombre conlleva optar por el
pobre, que es aquel que desde su necesidad está clamando angustiosamente
por ser persona. Por ello seguirán siendo siempre verdad normativa del camino
moral cristiano las palabras de Gregorio de Nisa: «No se puede comprar ni vender
al que es imagen de Dios... si Dios no esclaviza al libre, ¿quién osará poner su poder por
encima del poder de Dios?»53 .
La vida del cristiano no puede construirse desde la mera individualidad o
simplemente contando con los más próximos, sino que va más allá e incluye a
todos los que podemos encontrar en el camino, tal como hizo el hombre que
bajaba de Jerusalén a Jericó y al ver a otro hombre tendido en el camino, asaltado
y malherido, se acercó y se hizo cargo de él por la única y suprema razón de
que necesitaba ayuda54 . Ese hombre, «medio muerto», ha venido a ser en la
conciencia  contemporánea de nuestro tiempo, el representante genuino de una
multitud de hermanos que padecen hambre, injusticia, dolor..., de tal forma
que este hecho interpela hoy con más intensidad que nunca a la conciencia
cristiana. Aunque esta dimensión pública del obrar cristiano esté presente des-
de el principio en la historia de la Iglesia – ahí están tanto hospitales, como
orfelinatos, centros de acogida, etc. que testimonian esta dimensión samaritana
del «ethos» cristiano – la novedad actual consistirá no en presentar el tema como
la suma individual de cada uno de los pobres, sino el hecho mismo de una
sociedad opulenta que deja a muchos hermanos arrojados al borde del camino.
Por la simple razón de que los bienes que Dios creó para todos están injusta-
mente repartidos; y en la que a multitud de hombres y mujeres se les despoja
de los derechos más elementales. Menos aún se analizaban las causas sociales
de tales estructuras injustas.
Los Santos Padres criticaban la injusta distribución de la riqueza, que
consideraban un atentado contra la voluntad de Dios, que quería que los bienes
de la tierra fuesen disfrutados por todos sus hijos. Este aliento profético no
consiguió alterar los mecanismos sociales dominantes. No es este el momento
de hacer un recorrido histórico por los diversos intentos y utopías que sobre el
tema aparecieron en el cristianismo. Hubo que esperar a la encíclica Rerum
Novarum de León XIII (1891) para que se abriese una nueva conciencia respecto
a la doctrina social. Este pensamiento, hoy plenamente asumido en la Iglesia
Católica, está jalonado por otras encíclicas tan importantes como Quadragesimo
53 GREGORIO DE NISA, Homilia IV in Ecclesiast.; PG 44, p. 665.
54 Lc. 10, 30-37
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anno de Pío XI (1931), Mater et Magistra y Pacem in terris de Juan XXIII (1961,
1963), Octagessima adveniens de Pablo VI, cerrando el ciclo el papa actual, Juan
Pablo II, con la Centesimus annus (1991). No cabe duda de que el punto culmi-
nante de esta nueva conciencia de la Iglesia está representada en la Constitución
Gaudium et Spes del Concilio Vaticano II (1965). En ella se abordan todos las
cuestiones relativas a los derechos fundamentales de la persona desde una pers-
pectiva nueva, urgente e ineludible para la propuesta moral del ser cristiano55 .
Desde esta perspectiva podemos concluir que el ser moral cristiano conlleva
una lucha para la superación de toda negatividad, la liberación de la propia
libertad y el radical talante evangélico del servicio, lo cual ha de ser vivido
desde la «fidelidad discipular absoluta» de aquel que decide seguir a Cristo, des-
crito a su vez como obediente a Dios por amor y hasta la muerte56 . O, como
diría Romano Guardini: Él, la persona de Jesucristo, en su unicidad histórica y
en su gloria eterna es la categoría que determina el ser, el obrar y la doctrina del
cristiano.
Esta visión nueva de la conciencia cristiana encuentra su lógica y su razón
de ser en una eclesiología de comunión, como consecuencia de la dimensión
cristológica y pneumatológica en cuanto fundamento del ser y obrar cristiano.
El Espíritu  del Señor congrega a los seguidores de Jesús para hacer comunión
con Dios y entre ellos. El Espíritu es espíritu de filiación en la fraternidad, y la
Iglesia tiene que ser la visibilización, el «sacramento»  de esta fraternidad. La
razón de ser de la Iglesia es hacer efectiva y visible la forma de la fraternidad,
como sacramento histórico de la misericordia de Dios, misericordia que Dios
quiere ejercer de forma especial con los pobres, mediante una «Iglesia de los
pobres», cuya raíz y culmen está en la moral que proponen las
Bienaventuranzas57 . Es más, éste  puede ser el punto de encuentro de la moral
cristiana con las otras religiones y con los hombres de buena voluntad. Así lo
captó Mahatma Gandhi: «El Nuevo Testamento me produjo una gran impresión,
especialmente el Sermón de la Montaña, que me llegó directamente al corazón» Ya que
«Dios es para mí Verdad y Amor. Dios es ética y moralidad... Dios es la fuente de la luz
y de la vida. Dios es conciencia, Dios es, simplemente, para quienes tienen fe»58 . Pode-
mos concluir con unas palabras de Martin Luther King Jr. hablando  de la fuerza
trasformadora de la fe cristiana: «Cuanto más escucho la palabra de Jesús y escucho
55 L. M. ARMENDÁRIZ, Ser cristiano es... Tres opciones y tres gestos (Madrid 2003) pp. 70ss.
56 H. URS VON BALTHASAR, ¿Quién es un cristiano? (Madrid 1967).
57 Cf. M. DUMAIS, El sermón de la montaña (Mateo 5-7), (Estella 1998); J. DUPONT, El mensaje de las
bienaventuranzas, (Estella 1990); J. LAMBRECHT, Pero yo os digo..., (Salamanca 1994).
58 MAHATMA GANDHI, Mi vida es mi mensaje. Escritos sobre Dios, la Verdad, la no violencia (Santander
2003) pp 63, 82.
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la filosofía de Gandhi... tanto más disminuye mi escepticismo con respecto al poder del
amor, hasta el punto de que he llegado a ver por primera vez su fuerza en el área de la
reforma social. Antes pensaba que la ética de Jesús sólo era eficaz en las relaciones
individuales... y que cuando había conflictos entre grupos sociales o nacionales era
necesaria otra aproximación más realista pero, después de leer a Gandhi, vi que estaba
completamente equivocado. Gandhi era probablemente la primera persona en la historia
que había elevado la ética del amor de Jesús, por encima de la mera interacción entre
individuos, a la categoría de fuerza social poderosa y efectiva a gran escala... es ahí
donde descubrí el método para la reforma social que había estado buscando. Llegué a
sentir que éste era el único método, moral y prácticamente convincente, que tenía a su
alcance el pueblo oprimido en su lucha por la libertad»59 .
A partir de aquí la Iglesia concibe su tarea como un servicio espiritual al
mundo: la propuesta que ella anuncia dice relación a la salvación plena de todo
el hombre y de todos los hombres. Esta tarea se traduce en un doble servicio: el
servicio de la comprensión del hombre a la luz de la fe como «propuesta de sen-
tido» y el servicio de un amor totalmente desinteresado a los más abandonados
desde las diversas diaconías o servicios que se dan en el Pueblo de Dios60 .
9. El mal, un «tropiezo» en la relación Dios-hombre
Un apéndice ineludible en la propuesta de la fe cristiana, como valor ab-
soluto para explicar el ser y actuar del ser humano, es el problema del mal. El
mal es un misterio, una fuerza inicua que penetra en el corazón de las personas,
se apodera de las estructuras e impone su dominio sobre la creación. Es como
una atmósfera contaminada que impide la salud espiritual y nos cierra a la
práctica del bien.
Con este predominio del mal en algunos momentos de la historia, con
ocasión en particular del terremoto de Lisboa y del holocausto de Auschwitz,
pareció clausurarse la posibilidad misma de seguir hablando de Dios; en el
primer caso desde el espanto de una naturaleza que parece dejada de su mano;
en el segundo desde el horror de un pueblo entero condenado por los hombres
a una agonía insufrible. Una catástrofe natural sirvió entonces para poner en
cuestión toda explicación funcional del mal, como algo necesario o convenien-
te para obtener un bien mayor a favor de un mundo que, de por sí, tenía que ser
positivo y bueno. La poesía de Voltaire sobre el desastre de Lisboa es, en realidad,
59 Cit. por JOHN DEAR en , Introducción a Mi vida es mi mensaje..., pp. 53-54.
60 J. DORÉ, Conception de l’Eglise et prèsence à le societè, en SNOP Letre d´infomación bi-mensuale,
1150 (2003) pp. 12-13.
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una proclama sobre el sombrío panorama de la filosofía moderna. A partir del
desastre de entonces muchos empezaron a «curarse» de  una ética nacida de la
teodicea optimista de Leibniz61 .
El segundo gran shock en la conciencia contemporánea, como hemos
señalado, ha  sido la shoah y el nombre que quedará asociado para siempre a
este drama es Auschwitz, en el que fueron masacrados miles y miles de seres
inocentes; y que permanece como el símbolo de la maldad humana, del dolor y
del Infierno en la tierra, brotado de la cultura occidental que, teóricamente,
habría alcanzado las mayores cotas de civilización62 . Que este es un problema
actual y acuciante han venido a recordárnoslo los acontecimiento del 11 de
Septiembre de 2001, las autoinmolaciones de palestinos y las guerras o dispu-
tas en las que se apela a la religión  y a la fe. Para muchos esta es una
manifestación patológica de la modernidad que marca un eclipse de lo huma-
no, que invita a una reflexión en profundidad acerca de las formas y funda-
mentos del comportamiento humano. La permanencia del mal, a veces en gra-
do sumo como acabamos de ver, es un reto continuo a nuestra fe.  Todas estas
situaciones han puesto en el primer plano de la conciencia mundial la pregunta
por el lugar que ocupa la fe en Dios en la vida de los hombres y como referente
en la convivencia entre ellos63 . El hombre creyente se encuentra, una vez dicho
todo esto, con un inmenso enigma: el mal, el pecado, el dolor que contravienen
el plan de Dios, por un lado, y la esperanza del corazón humano por otro. No
podemos aceptar el mal como otro principio metafísico de la realidad, porque
supondría negar la primacía absoluta de Dios y la bondad originaria de la
creación. Él no puede negar la libertad del hombre porque entonces la historia
carecería de sentido. Por ello, el creyente señala que el destino del mundo está
en manos del hombre, aun cuando su desembocadura final le exceda y deba
dejarla en manos de Dios. Lo mismo que deja en las manos divinas el comienzo
de la existencia, la constitución de la realidad y la comprensión de algunos
fenómenos de la naturaleza que aparecen como difícilmente conciliables con el
amor de Dios para con sus hijos.
Para terminar, aunque sólo  hayamos enunciado el problema, podemos
afirmar que el cristiano, antes que una respuesta teórica al problema del mal,
61 B. MÉNDEZ FERNÁNDEZ, El problema de la omnipotencia de Dios. Una lectura de Hans Jonas, en
Compostellanum 47 (2002) 2-35; C. REA, Retrait de Dieu et question du mal. Une lecture éthique du mythe
de Hans Jonas, en Revue philosophique de Louvain 100 (2002) 527-548; J. de SACATIMBURGO, El mal en la
historia. Los totalitarismos del siglo XX (Madrid 2003) 140 pp.
62  C. M. MARTINI, En el misterio de la iniquidad (2 Tes 27) en El absurdo de Auschwitz y el misterio
de la cruz, (Estella 2000) pp. 22ss.
63 F. SEBASTIÁN – O. G. DE CARDEDAL (eds.), La fe en Dios factor de paz o de violencia (Madrid 2003)
236 pp.
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hace una propuesta práctica al servicio del bien. Para nosotros el mal es resulta-
do, unas veces, de la limitación de los seres finitos; en otros de la libertad hu-
mana y en otros escapa a nuestra comprensión, porque no podemos asignarla
ni a la condición creatural, ni a la responsabilidad del hombre, ni a Dios mismo.
En esa situación levantamos los ojos a Jesucristo que no ofreció una teoría
metafísica sobre el origen del mal, sino una terapia que nace de su personal
solidaridad, que desde la Cruz, nos remite al corazón del Padre64 . La tarea del
cristiano, con su propuesta ética, es comprometerse en la promoción de una
cultura del amor y de la vida65  frente a Eros y Thanatos; una cultura de la paz
contra la idea de que las guerras son inevitables, una cultura del diálogo frater-
no con todos66 . El Papa Juan Pablo II, en la sede de la UNESCO en París el 2 de
junio de 1980, clamaba con insistencia: «Sí, el futuro del hombre depende de la
cultura. Sí, la paz del mundo depende de la primacía del Espíritu. Sí, el futuro pacífico
de la humanidad depende del amor». Esta es la dimensión capaz de invertir hasta
en sus fundamentos los sistemas que estructuran a la humanidad, así como de
liberar la existencia individual y colectiva de las amenazas a la integridad del
ser humano.
10. A modo de conclusión
La valoración cristiana del presente es fruto no de un pensamiento débil
sino fuerte: de la afirmación contemporánea de Dios y del hombre, de un Dios
que ama al hombre y de un hombre que se realiza en comunión con Dios. De
ahí que esté abierta, de una parte, a las perspectivas teologal y contemplativa, y
de otra a las interpelaciones éticas, y no sólo a las formales, sino a las categoriales
y concretas ya que, como antes decía, la respuesta al Dios vivo se articula y
concreta a través del actuar moral. Ética y espiritualidad están íntimamente
relacionadas. De la fidelidad a esa relación depende, en medida no pequeña, el
adecuado desarrollo del saber ético y, lo que importa más, del comportamiento
moral efectivo.
Muchos temas teóricos y prácticos quedan a las puertas de estas reflexiones.
La propuesta fundamental que señalamos, como punto de partida y como ho-
64 Vid. una buena síntesis acerca del sentido de la muerte de Cristo en O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL,
La entraña del cristianismo ( Salamanca 1997) 523-615.
65  Y. DE ANDÍA Y ELIO, La fe, la cultura y el hombre en Es la hora de la Misión (Madrid 2003) pp. 259-289.
66 F. SEBASTIÁN AGUILAR, Aportaciones de los cristianos a la vida social  y a la construcción de la paz en
Simposio de Doctrina Social de la Iglesia en el 40 aniversario de la Pacem in Terris, Madrid 22 de Noviembre
de 2003.
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rizonte, es la de promover personas y comunidades cristianas espiritualmente
fuertes, lo suficiente como para ser capaces de crear relaciones personales,
instituciones y estructuras justas, acordes con la dignidad y la vocación sobrena-
tural de la persona. Todo ello traducido en una Iglesia al servicio de los necesitados,
como sacramento del Reino futuro ya presente en medio de nosotros. La propuesta
del «ethos» cristiano parte del hecho de que todas las actividades humanas tienen
que estar informadas por la fe y la moral que, en definitiva son consecuencia
lógica de reconocer a Dios como Creador y Salvador.
Termino con unas palabras de Juan Pablo II dirigidas recientemente a
nosotros, cristianos de Europa: «La caridad diligente nos apremia a anticipar en este
mundo el Reino futuro, por eso mismo colabora en la promoción de los auténticos valo-
res que son la base de una civilización digna del hombre»67 .
67 JUAN PABLO II, Ecclesia in Europa, n. 97, en La Iglesia en Europa (Madrid 2003) p. 95.
